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Pojem želje (taṇhā) v Dhammapadi 
Diplomska naloga prikazuje naravo želje v theravādskem budizmu. Pojem želje (taṇhā) je 
eden od osrednjih budističnih konceptov. V kontekstu štirih plemenitih resnic je želja 
opredeljena kot vzrok neprijetnosti in trpljenja (dukkha) ter krogotoka ponovnih rojstev 
(saṃsāra). Naloga se osredotoča na pojmovanje želje v Dhammapadi, enem izmed najbolj 
znanih besedil theravādskega budizma, ki je del budističnega pālijskega kánona.  
Ključne besede: theravādski budizem, želja, taṇhā, Dhammapada, duševni pojavi 
 
Abstract 
The Concept of Desire (Taṇhā) in the Dhammapada 
This BA thesis describes the nature of desire in Theravāda Buddhism. The notion of desire 
(taṇhā) is a central Buddhist concept. In the context of the four noble truths, desire is defined 
as the cause of unpleasantness and suffering (dukkha) and the cycle of rebirths (saṃsāra). The 
thesis focuses on the understanding of desire in the Dhammapada, one of the most well-
known texts of the Buddhist Pāli Canon of Theravāda Buddhism. 
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Diplomsko delo obravnava pojem taṇhe, ki predstavlja eno izmed mnogih oblik želja v 
budizmu. Osredotoča se na Dhammapado, enega najbolj znanih besedil theravādskega 
budizma. Gre za zbirko 423 izrekov, zapisanih v aforističnem slogu, ki so s svojo globoko 
moralno vsebino urejeni v 26 poglavij s kratkimi naslovi. Skozi ta se vijejo vsa glavna načela 
budizma. Branje Dhammapade nam ponuja poglobljeno razumevanje Buddhovih štirih 
plemenitih resnic, v katere je pojem želje močno zasidran. Z vidika budistične filozofije se 
sprva srečamo z željo kot z nečim negativnim, saj je ta v kontekstu plemenitih resnic 
opredeljena kot vzrok neprijetnosti in trpljenja (dukkha) ter krogotoka ponovnih rojstev 
(saṃsāra). Raziskovanje te tematike je spodbudilo dejstvo, da je želja koncept, s katerim se 
na dnevni ravni vsi srečujemo, vendar mu ne posvečamo dovolj pozornosti in premisleka. 
Interpretacija Buddhovega nauka, ki jo najdemo v Dhammapadi, nam omogoča radikalne 
posege v mehaniko naše želje. Ti posegi nas v skladu z budizmom prek transformacije zavesti 
vodijo do spoznanja, da je treba želje preseči, kar posledično vodi do bolj zadovoljnega 
življenja z manj nevšečnostmi (Webster, 2005: 1). V nalogi skušamo prepoznati temeljne 
značilnosti in delovanje taṇhe ter ugotoviti, kakšno mesto le-ta zavzema v izbranem besedilu 
in na splošno v budistični filozofiji.  
Diplomsko delo je razdeljeno v tri sklope. Prvi sklop je namenjen teoretski predstavitvi 
budizma in Dhammapade. Podani so začetki budizma skupaj z njegovim zgodovinskim 
ozadjem, kar je nujna podlaga za razlago budistične filozofije, nakar sledi krajša razlaga 
Dhammapade. Drugi sklop oriše budistični nauk in mesto želje (taṇhā) v njem. Tretji sklop 
preiskuje pojem želje in njene oblike, ki se pojavljajo v izbranem besedilu, zlasti v navezavi 
na interpretacije Anālaya, Davida Websterja in Primoža Pečenka. 
Dhammapada, na kateri sloni to delo, je bila zapisana v staroindijskem jeziku, ki se imenuje 
pāli. Gre za jezik, ki sodi med prākrte, tj. t. i. pogovorne jezike Indije. V pālijskem jeziku so 
zapisani zgodnji budistični teksti theravādskega kánona. V delu se poleg pālijskega jezika 
ponekod pojavlja tudi sanskrt, ki je jezik brahmanske tradicije. Omenjena jezika se 
razlikujeta, vseeno pa je moč zaznati podobnosti med njima (Bajželj, 2016: 11). Uporabili 
bomo prevod Primoža Pečenka, ki je izšel pri Mladinski knjigi leta 1990. 
V diplomskem delu bo ob ključnih budističnih terminih v oklepaju podano pālijsko izrazje, ki 
bo v nadaljevanju besedila nadomestilo slovenske prevode. Kjer bodo termini napisani v 
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sanskrtu ali kakšnem drugem jeziku, bo to posebej označeno. V pālijskem jeziku se fonetično 
zapiše vsak glas. Ker skupno število glasov presega število glasov v slovenskem jeziku, sledi 
kratka obrazložitev posebnosti jezika: 
ā, ī, ū se izgovarjajo kot a, i, u v slovenščini, vendar z izrazito dolžino; 
kh, gh, th, dh, ph, bh se izgovarjajo kot v slovenščini, pri čemer poleg glasu izpustimo pridih; 
c se izgovarja kot slovenski č; ch pa kot č s pridihom; 
j se izgovarja kot slovenski dž; jh se izgovarja kot slovenski dž s pridihom; 
ṭ in ḍ se izgovarjata kot slovenska t in d, ampak z dvigom konice jezika na trdo nebo; ṭh in ḍh 
enako kot prejšnja dva, vendar s pridihom; 
ṇ se izgovarja kot slovenski n z dvigom konice jezika na trdo nebo; 
ṅ se izgovarja kot v slovenskem imenu Anka (velarni nosnik); 
ñ se izgovarja kot nj v slovenščini; 
y se izgovarja kot j v slovenščini; 
ṃ se izgovarja podobno kot francoski nosni samoglasniki; gre za nazalizicijo predstoječega 
samoglasnika (Pečenko, 2014: 249).  
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2. Kontekstualna umestitev budizma in Dhammapade 
2.1. Siddhārtha Gautama – Buddha 
Začetek budizma je neposredno povezan z rojstvom princa po imenu Siddhārtha Gautama, ki 
velja za njegovega ustanovitelja. Po dosegu prebujenja je Siddhārtha Gautama dobil vzdevek 
Buddha
1
 (db. Razsvetljeni ali Prebujeni), po katerem je danes bolje poznan (Smith, 1996: 55). 
Buddha je bil rojen na meji med današnjo Indijo in Nepalom v kraljevi družini, ki je pripadala 
plemenu Śākya. V skladu s tradicionalnimi datacijami naj bi se rodil med letoma 566 in 486 
pr. n. št.2 kralju Suddhodani in materi Māyi (Pečenko, 1990: 109; Smrke, 2000: 98). Velja 
omeniti, da sta letnici Buddhovega rojstva in smrti negotovi (Bajželj, 2016: 183).  
V skladu s tradicionalnimi pripovedovanji naj bi princ ob rojstvu napravil sedem korakov 
proti severu, ob tem pa vzkliknil, da je najvišji, najboljši in najstarejši na svetu ter poudaril, da 
je to njegovo zadnje rojstvo. Ko so ga vedeževalci pregledovali, so napovedali kralju, da bo 
njegov sin postal ali véliki vladar ali pa véliki modrec (Eliade, 1996: 50–51). Oče se je 
slednjega zbal, saj ga je želel vzgojiti v kralja in mu je zato preprečeval izhod s kraljeve 
posesti (Milčinski, 2013: 284–285). Tako je mladi princ živel prijetno življenje, polno 
razkošja in drugih užitkov, obdan z vsem možnim udobjem palač in vrtov. Ko pa se je nekega 
dne vendarle odločil raziskati okolico, se je med izleti srečal z do tedaj nepoznanimi vidiki 
življenja: srečal je onemoglega starca, ki se je opiral na palico, bolnika, ki je ležal na tleh, 
mrtveca in naposled asketa v oranžni obleki. Uvidel je, da je življenje polno neprijetnosti in da 
nihče ne more pobegniti pred boleznijo, starostjo in smrtjo. V luči tega je spoznal, da so 
minljivi tudi vsi užitki in da namesto prijetnosti prinašajo neprijetnost (Pečenko, 1990: 109). 
Posledično se je pri devetindvajsetih letih odločil zapustiti udobno življenje v palači in se 
odpravil iskat resnico, ki bi presegla neprijetnosti, ki jih je spoznal. Obril si je glavo, oblekel 
raztrgana oblačila in urejeno življenje udobja zamenjal za življenje potujočega asketa (Smith, 
1996: 56). 
Šest let je sledil raznim učiteljem in prakticiral skrajno askezo3, vendar ga ti nauki niso 
pripeljali do cilja, ki ga je iskal. Ugotovil je namreč, da ga je skrajna askeza, v okviru katere 
                                                          
1
 Sanskrtski glagolski koren √budh- pomeni tako prebuditi se kot spoznati (Smith, 1996: 55). 
2
 Bajželj opozarja na nove raziskave, ki letnico smrti postavljajo med letoma 486 in 483 pr. n. št. oziroma med 
letoma 411 in 400 pr. n. št. (Bajželj, 2016: 183). 
3
 V indijskem mišljenju je tedaj veljalo, da so telesni in duhovni elementi povezani. Telesna plat človeka naj bi 




naj bi pojedel le nekaj zrn riža na dan, izčrpala, ne pa tudi razsvetlila. Na podlagi tega je 
uvidel, da je asketizem za duhovni napredek neploden in da oslabitev telesa nujno pomeni 
tudi oslabitev duha. Posledično se je skrajni askezi odrekel in ponovno začel jesti. Na podlagi 
dveh skrajnih življenjskih poti, ki ju je do tedaj izkusil, tj. življenja udobja in življenja skrajne 
askeze, je v skladu z budističnim naukom (pāli dhamma, skt. dharma) z razsvetljenjem 
spoznal resnico srednje poti, ki je pot zmernosti med skrajno askezo na eni strani in 
predajanjem užitkom na drugi strani (Milčinski, 2013: 285; Smith, 1996: 56).  
V skladu s tradicijo je pred razsvetljenjem sedel pod drevo bodhi (tj. t. i. drevo prebujenja ali 
razsvetljenja), odločen, da ne bo vstal, dokler ne uvidi resnice, ki vodi onkraj neprijetnosti. 
Preden se je lotil meditacije, ga je napadel Māra, demonski bog smrti, ki vlada svetu želja. 
Gautamova prihajajoča osvoboditev, ki ustavlja večni krogotok ponovnih rojstev in smrti, je 
namreč ogrozila njegovo kraljestvo. Māra je Gautamo hotel zmesti s strašljivo vojsko 
demonov, z mikavnimi mladenkami ter vremenskimi katastrofami, vendar mu je spodletelo. 
Kljub napadom je namreč Gautama prek štirih stopenj meditacije (jhāna) dosegel 
razsvetljenje in s svojim »božanskim očesom« uvidel zakon o dvanajstih členih soodvisnega 
nastajanja (pratītya-samutpāda) ter pogoje, ki omogočajo njegovo prenehanje. Ti pogoji so 
nam danes poznani kot štiri plemenite resnice. Tako je v skladu s tradicijo Siddhārtha 
Gautama ob svitu postal Buddha, »Prebujeni« (Eliade, 1996: 50–51; Smith, 1996: 56–58).  
 
2.2. Dhammapada 
V skladu z budistično tradicijo naj bi Buddha svoj nauk (dhamma) ustno posredoval svojim 
učencem, ki so ga nato recitirali po spominu in vzdrževali skozi ustno tradicijo. Kmalu po 
Buddhovi smrti so nauk združili v nekakšen kanóničen skupek besedil, ki je bil primeren za 
pomnjenje in ustni prenos. Buddhov nauk ni bil zapisan še nekaj stoletji, kar je botrovalo 
nastanku več različic kánonskega korpusa kot posledici rasti različnih budističnih šol. Vsaka 
šola je zase trdila, da posreduje neokrnjeno in avtentično Buddhovo besedo. Velja omeniti, da 
vse te kánonske zbirke niso bile v istem jeziku in najverjetneje tudi ne v jeziku, v katerem je 
Buddha pripovedoval večino svojih spoznanj. Edini kánon, ki se je popolnoma ohranil v 
celoti, je bil kánon zgodnje šole theravādskega budizma, ki se imenuje pālijski kánon. 
Zapisali so ga v Āloka–vihāri na Šri Lanki okrog 1. stol. pr. n. št. v staroindijskem pālijskem 
jeziku. Gre za jezik, ki sodi med prakrte, tj. pogovorne jezike Indije, in velja za jezik tekstov 
(Pečenko, 1990: 113; Williams, 2000: 30–31).   
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Omenjeni kánon sestavljajo trije deli, oziroma tri košare, skupaj poznane kot Tipiṭaka. Prva 
košara je Vinaya-piṭaka, kjer so zapisana redovniška pravila budističnega reda (saṅgha). 
Druga košara je Sutta-piṭaka, košara Buddhovih govorov (sutte) in krajših pesmi, ki se nadalje 
deli na pet zbirk: Dīgha-nikāya, Majjhima-nikāya, Saṁyutta-nikāya, Aṅguttara-nikāya, 
Khuddaka-nikaya. V zadnjo, ki je zbirka krajših tekstov, spada tudi Dhammapada, s katero se 
ukvarja ta diplomska naloga. Tretja košara pa se imenuje Abhidhamma-piṭaka. Poznana je kot 
košara budistične psihologije, kjer so orisani psihološki tipi, duševna stanja ter vzročne 
povezave med njimi. Tipiṭaka s svojo vsebino zaobsega ves doktrinarni temelj theravādskega 
budizma in tako predstavlja osnovno podlago za poznejši razvoj pālijske literature (Pečenko, 
1990: 113–115). 
 
2.3. Oris zgodovine budizma 
Budizem kot filozofsko-religijska tradicija sodi v okvir neortodoksnih oziroma heterodoksnih 
sistemov (nāstika), ki jih lahko opišemo tudi s pridevnikom »nevedski« (avaidika). To so 
sistemi, ki zanikajo avtoriteto Ved
4, najstarejših ohranjenih tekstov Indije, in s tem 
brahmansko tradicijo. Avaidika smeri je bilo v Indiji več, poleg budizma sodijo sem še 
lokāyata/cārvāka (materialistična smer indijske tradicije), ājīvika (deterministična smer 
indijske tradicije) ter jainizem. Omenjene smeri so zavračale avtoriteto hindujskih tekstov, 
odrekale vrhovno božanskost hindujskim bogovom in zanikale učinkovitost verskih obredij. 
Velja poudariti, da se budizem ni razvil zgolj kot odklonilna tradicija na tedanjo religijsko in 
družbeno ureditev, ampak se je izoblikoval pretežno neodvisno, čeprav je med tradicijami 
prihajalo do določenih prevzemanj (Bajželj, 2016: 176–177; Pečenko, 2014: 19). 
Budizem je na svojem začetku skupaj z nekaterimi drugimi religijami, kot je bil jainizem, 
predstavljal asketski razvoj indijske tradicije. Skupen naziv za takšne tradicije je śramaṇa. 
Beseda označuje posameznike ali skupino potujočih asketov, ki iščejo poti do osvoboditve 
(mokṣa). V zgodnjem obdobju razvoja budizma in jainizma so nastajale tudi upaniṣade, tj. 
sklepni del Ved, ki predstavljajo rezultat razvoja asketskih smeri v okviru brahmanizma 
oziroma zgodnjega hinduizma. Upaniṣade tako kot śramaṇske tradicije razvijajo pot 
spoznanja, ki vodi do osvoboditve. Metode doseganja osvoboditve se razlikujejo od tradicije 
do tradicije. Kot bo prikazano v nadaljevanju, je Buddha učil, da človek lahko doseže 
                                                          
4
 Vede so štiričlena zbirka tekstov v katerih najdemo religiozno-obredno poezijo, obredne obrazce, prozne 
teološke komentarje, ki razlagajo poezijo in ritualne formule, ter neobredno poezijo. V ortodoksnih sistemih 
(astika) veljajo za tekste, ki vsebujejo najvišjo in večno resnico (Bajželj, 2016: 176). 
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osvoboditev le s pozornim opazovanjem vseh pojavov. Poleg ideje o mokṣi v okviru 
zgodnjega razvoja asketskih tradicij vznikne tudi ideja o krogotoku ponovnih rojstev 
(saṃsāra), katerih naravo določa karmični zakon. V skladu s slednjim ima sleherno telesno, 
besedno in miselno dejanje karmične posledice (Bajželj, 2016: 177–178; Bajželj in Vörös, 
2018: 10; Pečenko, 2014: 21) 
Različne vrste budizma, ki so nastale kot odziv na različne lokalne kulture, so danes razširjene 
v skoraj 100 državah. Najmočneje je prisoten v severovzhodni in jugovzhodni Aziji; na 
Japonskem, Tajskem, Šrilanki, Tajvanu, v Burmi (Mjanmaru), Vietnamu, Kambodži, Laosu, 
Butanu, Južni Koreji, Mongoliji ter na Kitajskem (Smrke, 2000: 97–98).  
 
2.3.1.  Delitev budizma 
Znotraj budizma je prihajalo do številnih cepitev5. Indijske budistične šole se pogosto deli na 
t. i. mali voz (hīnayāna) in t. i. veliki voz (mahāyāna). Huston Smith omeni, da se obe skupini 
imenujeta yāna, tj. voz, splav ali brod, »[…] ker obe trdita, da prevažata ljudi čez morje 
življenja na obalo razsvetljenja« (Smith, 1996: 79). Ker z vidika velikega voza označba »mali 
voz« lahko zveni slabšalno, se namesto izraza hīnayāna pogosto uporablja izraz theravāda6. 
Budistična šola theravāda se ima za najbolj nepopačeno obliko budizma in je tudi edina šola 
zgodnjega budizma, ki se je ohranila vse do danes. Tekom zgodovine je theravāda postala 
vodilna v južnem in jugovzhodnem delu Azije, mahāyāna pa v vzhodni Aziji. Poleg 
omenjenih poznamo še tretjo vejo budizma, ki se imenuje vajrayāna (diamantni voz) ali 
tantrični budizem, ki je najbolj razširjen v Tibetu (Milčinski, 2013: 292). Mnogi strokovnjaki 
vajrayāno razumejo kot vejo mahāyāne.  
Mahāyāna in hīnayāna (theravāda) obe sprejemata štiri plemenite resnice in osemčleno pot, 
tj. temelje Buddhovega nauka, ki bodo podrobneje opredeljeni v nadaljevanju naloge, 
razlikujeta pa se v opredelitvi Buddhovega življenja in samega pojmovanja Buddhe (Smrke, 
2000: 114). Slednji velja v theravādskem budizmu za vélikega modreca, ki je z lastnim 
naporom spoznal resnico in postal učitelj, da bi tudi ostalim bitjem pokazal pot do prebujenja. 
Za mahāyānske budiste pa je Buddha »[…] odrešenik sveta, ki vsa bitja še vedno priteguje k 
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 Smith pravi, da je to posledica okolja, analize dogodkov ter osebnosti, ki se nanašajo na religijo v prvih nekaj 
stoletjih (Smith, 1996: 79). 
6
 Theravāda ali pot starejših (Smith, 1996: 79). 
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sebi 'z žarki svojih draguljastih rok'« (Smith, 1996: 81). Ti Buddho zatorej častijo kot 
božanstvo, ob njem pa častijo še mnoga druga božanstva (Smrke, 2000: 115). 
Po Buddhovih napotkih in zgledu zgodnje budistične skupnosti je theravādski budizem razvil 
izjemno stroga redovniška pravila7. Pomembno je poudariti, da se v skladu s theravādskim 
budizmom posameznik lahko odreši saṃsāre le z lastnim trudom, pri čemer mu pri usmeritvi 
in v oporo služi Buddhov nauk (prav tam, str. 114–115). Napredovanje na poti do osvoboditve 
je torej stvar posameznika in je torej vezano na posameznikovo razumevanje in voljo (Smith, 
1996: 80).  
V okviru mahāyānskega budizma pa je v primerjavi s theravādo poudarek na redovništvu 
manjši, pri čemer se skuša zmanjševati razlike med redovniki in laiki. Na poti do osvoboditve 
se posamezniku obenem ni treba opirati zgolj na samega sebe, ampak se lahko nasloni tudi na 
druga bitja, tj. na t. i. bodhisattve, katerih narava je čisto sočutje in želja po pomoči. Koncept 
bodhisattve je središčni pojem mahāyānskega budizma in velja za idealno podobo, h kateri 




                                                          
7
 Budistični meniški red, ki se imenuje saṅgha, predstavlja jedro theravādskega budizma. Menihi in nune so le 
delno ločeni od družbe, saj živijo od darov okolja, v katerem prebivajo. Redovniki opozarjajo na višjo resnico, ki 
se skriva za vsakdanjo realnostjo. Od ljudi so globoko spoštovani (Smith, 1996: 81). Saṅgha je bila prvotno 
skupnost Buddhovih učencev, ki so uresničili nibbāno (Pečenko, 1990: 104). 
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3. Želje in svet v budističnem nauku  
Budistična filozofija poudarja minljivost pojavnega sveta in nestalnost vsega bivajočega, ki se 
nam kaže v izkustvu. Obenem izpostavlja, da so sad navezanosti na nestalne pojave različne 
oblike trpljenja. V tem razdelku bomo preiskali, kako budizem razume svet in človeka v njem, 
kar bo osvetlilo tudi temeljno budistično premiso o minljivosti vsega bivajočega. K 
budističnemu pojmovanju sveta je mogoče pristopiti na več načinov, pri čemer theravādski 
budizem vztraja, da je edini resnično veljavni način neposredno izkustvo. Ne stremi torej k 
postavitvi univerzalne metafizike, ampak pojave pretresa v mejah izkustva. Pojave, ki 
vznikajo v izkustvu, razvršča v različne kategorije in sheme, nekatere izmed katerih bomo 
podali v nadaljevanju (Pečenko, 2014: 30). 
Človek ima po budizmu šest čutov, s katerimi zaznava ves pojavni svet. Pet čutov se nanaša 
na pet človeških čutil, šesti pa je metalna zaznava, s katero zaznava tiste stvari, ki jih ostali 
čuti ne morejo. V skladu s tem ves pojavni svet sestavljajo različni predmeti zaznave, ki jih 
človek zaznava s šestimi čuti. Eno izmed shem pojavov, ki jih ponudi budizem, tvori množica 
parov zaznave in predmeta zaznave, ki imajo fizično (npr. zvok) in mentalno komponento 
(npr. poslušanje). Omenjeni komponenti vselej nastopata v paru in tvorita celoto. »Svet je 
torej celota, ki je sestavljena iz (1) mentalnih pojavov (nāma), ki zaznavajo in se zavedajo, ter 
(2) predmetov čutne zaznave, to je fizičnih pojavov (rūpa). Obstaja torej le neprestan tok 
mentalnih in fizičnih pojavov, ki so med seboj pogojeni in tvorijo celoto – eno« (Pečenko, 
2014: 27). 
Druga shema razlaga svet s pomočjo osemnajstih elementov (dhātu): šest čutil (oko, uho, nos, 
jezik, telo in mentalni čut), šest predmetov zaznave (barva in oblika, zvok, vonj, okus, 
otipljive stvari ter ideje, misli in pojmi) in šest vrst zaznav (gledanje, poslušanje, vonjanje, 
tipanje, okušanje in mentalna zaznava). Ti elementi vedno nastopajo le v trojicah, sestavljenih 
iz ustreznega čutila, predmeta zaznave in vrste zaznave, kot se na primer poslušanje vselej 
pojavi v ušesu in zaznava zvok. Tako se ustrezni elementi trojice združijo v zaznavo v širšem 
smislu (prav tam, str. 28–30).  
Tretja shema, ki razlaga izkustvo, je pet agregatov ali pet skupin bivanja (pañcakkhandha). Z 
njeno pomočjo lahko podrobneje označimo različne mentalne faktorje, ki spremljajo sleherno 
od zaznav. Vsaka zaznava (viññāṇa) ima svoje specifične lastnosti glede na karmično 
delovanje, način njene pojavitve pa sledi določenim zakonitostim. Zaznavo spremlja občutek 
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(vedanā), ki je lahko neprijeten, prijeten ali nevtralen, spremlja jo tudi predstava (saññā), ki 
na osnovi preteklih izkušenj prepozna predmet zaznave (rūpa). Navedene pojave spremlja še 
mentalni odziv (saṅkhāra), ki se kaže kot manifestacija želje, jeze, pozornosti, zbranosti itn. 
(prav tam). 
Vse te sheme nam kažejo nekaj vidikov celote. Skupno jim je to, da je človeško izkustvo 
sveta vedno obarvano z zaznavami iz preteklih izkušenj ali pa z odzivi v samem trenutku 
zaznave. Ob prijetnih izkustvih se običajno pojavi želja (taṇhā), ob neprijetnih pa odpor 
(dosa). Iz tega sledi interpretacija sveta na dualen način. Izkustva delimo na dobro/slabo, 
prijetno/neprijetno, lepo/grdo itd. Primož Pečenko pravi, da se ta delitev pojavi, ko se človek 
naveže na pojave, s katerimi se identificira in ki jih ima za svoj jaz: »Če ni jaza, ni nasprotij, 
saj ni nobene 'točke', glede na katero bi se celota lahko ocenila. Celota je namreč onkraj vseh 
ocen, onkraj dobrega in zla« (Pečenko, 2014: 32).  
Ana Bajželj v svojem delu Narava spremembe v jainistični filozofiji to potrjuje in pravi, da 
»[…] so budisti svoja razumevanja narave stvarnosti utemeljevali predvsem na izkustvu« in 
da je »temeljni namen budističnega ukvarjanja z ontološkimi tematikami […] preobrazba 
bivanja v svetu, usahnitev dejavnikov, ki vodijo v neprijetnost, in osvoboditev« (Bajželj, 
2016: 44). Celotno človekovo izkustvo izhaja iz človekovega jaza ter iz njegovih preteklih in 
preminulih doživljanj, na katera se je navezal. Ob tem se vsak trenutek skorajda samodejno 
pojavljajo različni občutki, predstave ter odzivi. Celoten kompleks pojavov botruje rojstvu 
želje (taṇhā) po ohranitvi prijetnega in preminutju neprijetnega izkustva. Želja dalje 
predstavlja vzrok navezanosti (upādāna) na pojavni svet, ki se v skladu z budističnim naukom 
zaradi bistvene minljivosti slehernega pojava nujno izide v neprijetnost (dukkha) (Bajželj, 
2016: 44; Pečenko, 2014: 31–34). Kot pravi Dhammapada: 
 Ko premagajo človeka želje 
 in navezanost na svet, 
 se razbohoti njegova žalost 
 kot plevel po obilnem dežju. 
 (Dhammapada, str. 68) 
Pri nevednih, ki podležejo nastanku navezanosti in želja, žalost in neprijetnost torej bujno 
vzklijeta, kot »plevel po obilnem dežju«.  
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Izkustvo neprijetnosti (dukkha) je temelj prve od štirih plemenitih resnic, ki je resnica o 
neprijetnosti bivanja (dukkha-sacca)
8
 (Pečenko, 2014: 34). 
Izraz dukkha se prevaja na veliko načinov, najpogosteje kot »neprijetnost, nevšečnost, 
trpljenje«. Težko je prevedljiv, kajti predstavlja celoten spekter neprijetnih občutij – vse od 
hude fizične bolečine pa do rahlo neprijetnega duševnega občutja (Harvey, 2013: 52): 
Dukkha je torej ime za bolečino, ki nekako obarva vso končno eksistenco. Besedotvorne implikacije te 
besede postanejo jasne, ko ugotovimo, da v paliju pomeni kolesa, katerih osi so se iztirile, ali kosti, ki 
so skočile iz sklepov. […] Natančen pomen prve plemenite resnice je tale: življenje (kakršno pač je) je 
moteno. Nekaj je šlo narobe, nekaj je izpahnjeno. Ker os ni pristna, je trenje (medosebni konflikt) 
preveliko, gibanje (ustvarjalnost) pa ovirano in boleče. Buda s svojim analitičnim duhom ni bil 
pripravljen pustiti prve resnice v tej splošni obliki. Določil je šest momentov, ko motnje v življenju 
postanejo slepeče jasne. Bogata ali revna, povprečna ali nadarjena, vsa človeška bitja jih doživljajo in so 
jim skupne:  
1. Travma rojstva. […] 
2. Patologija bolezni. […] 
3. Morbidnost ostarelosti. […] 
4. Fobija smrti. […] 
5. Zvezanost s tistim, česar ne maramo. […] 
6. Ločenost od tega, kar ljubimo (Smith, 1996: 65).  
Prva plemenita resnica povzame omenjene točke v zaključek, da je življenje boleče in 
neprijetno. Ob navezanosti na pojavni svet, tj. na zgoraj navedene pojave, kot je na primer pet 
skupin bivanja (pañcakkhandha), se pojavi trpljenje. Iz tega sledi, da je življenje dukkha 
(Smith, 1996: 65; Pečenko, 2014: 31). Dejstvo neprijetnosti se, kot je bilo že nakazano, 
bistveno povezuje z minljivostjo (anicca). Ker je vse, kar se v svetu dogaja, minljivo in ker je 
potemtakem minljiv prav vsak pojav, se navezanost na sleherni pojav nujno izide v 
neprijetnost (Pečenko, 2014: 33). 
Prva plemenita resnica se močno prepleta z drugo plemenito resnico, ki je resnica o izvoru 
neprijetnosti (dukkha-samudaya)
9
. Ta je v skladu z budističnim naukom zakoreninjen v želji 
(taṇhā) (prav tam, str. 234). Buddha je učil, da vsi pojavi, vsaka izkušnja, misel ali stvar, 
izhajajo iz želje. Tudi rojstvo vsakega posameznika izhaja iz želje in sicer iz želje po obstoju, 
                                                          
8
 »In kaj je, učenci, plemenita resnica o neprijetnosti bivanja? Rojstvo je neprijetno, staranje je neprijetno, smrt 
je neprijetna. Žalost, jok, telesna bolečina, duševna bolečina in obup so neprijetni. Če je nekdo v stiku z ljudmi 
ali stvarmi, ki jih ne mara, je neprijetno. Če je nekdo ločen od ljudi ali stvari, ki jih ima rad, je tudi neprijetno. Če 
si nekdo želi nekaj, česar ne more dobiti, je neprijetno. Skratka – vsaka navezanost na pet skupin bivanja je 
neprijetna« (Pečenko, 2014: 235). 
9
 »In kaj je, učenci, plemenita resnica o izvoru neprijetnosti? Izvor neprijetnosti so želje, ki povzročajo nova in 
nova rojstva in jih – kjer koli se pojavijo – spremljajo radost, strasti in užitki« (Pečenko, 2014: 234, 237). 
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na kar nakazuje dinamika prerajanja (saṃsāra) (Bajželj, 2016: 44–45; Thanissaro Bhikkhu, 
2006). V času Buddhe je veljala filozofsko-religijska paradigma, ki obravnava življenje 
posameznika »[…] kot le en člen v verigi vnovičnih rojstev, katerih vsakično naravo določa 
karmični zakon« (Bajželj, 2016: 45).  
Karmični zakon določa kamma (skt. karma), ki v dobesednem prevodu pomeni »dejanje«. 
Običajno se nanaša na dejavnosti našega telesa, misli in govora (Carpenter, 2014: 93). Mark 
Siderits pravi, da zakon kamme ni nikakršen vnaprej določen niz pravil, ampak se dojema kot 
skupek brezosebnih vzročnih zakonitosti, ki preprosto opisujejo, kako deluje svet (Siderits, 
2007: 9). Povedano drugače: vse na tem svetu nastaja in izginja po vzročno-posledičnem 
zakonu kamme, kjer je vsak trenutek natančno določen. V kolikor obstajajo vzroki, se pojavijo 
posledice, če vzrokov ni, tudi posledic ni (Pečenko, 2014: 20). Amber Carpenter pa poudarja, 
da ne moremo neposredno potegniti črte med dejanji in posledicami. Kamma je eden od 
vzrokov, ni pa vse pogojeno z moralno vrednostjo prejšnjih dejanj (Carpenter, 2014: 96–97). 
V budizmu je pojem kamme povezan z naukom o krogotoku vnovičnih rojstev (saṃsāra), v 
skladu s katerim smrt ne pomeni konca obstoja, ampak ponovno rojstvo, in sicer običajno v 
novi obliki čutečega bitja, bodisi kot človek (manussa), žival (tiracchana), božanstvo (deva), 
lačen duh (peta) ali demonsko bitje (niraya). Vrsta preporoda je odvisna od kamme 
posameznika, in torej od dejanj v preteklih življenjih. Če je glavnina dejanj moralno dobra, se 
posameznik rodi kot človek (običajno s srečnim življenjem) ali kot božanstvo (deva), če pa 
prevladujejo slaba dejanja, se rodi kot peta ali »lačen duh«. (Siderits, 2007: 8; Williams, 
2000: 74). Prav želja naj bi bila glavni vzrok karmičnih formacij in z njeno ugasnitvijo naj bi 
se pretrgal krogotok ponovnih rojstev (Bajželj, 2016: 44–45).  
Kaj pa je vzrok želja? Pečenko pravi, da je to »nevednost, ki drži človeka v pasti dobrega in 
zla« (Pečenko, 2014: 37): 
Izdolben kokosov oreh pritrdijo na drevo, vanj pa skozi majhno odprtino položijo slaščico. Odprtina v 
orehu je tako majhna, da opica le s težavo stlači vanjo svojo roko. Ko zagrabi slaščico, je odprtina 
premajhna, da bi lahko stisnjeno pest, v kateri drži »vabo«, potegnila iz oreha. Ko pridejo lovci, se 
prestraši, vendar zaradi velike navezanosti na sladko vabo ne more potegniti roke iz oreha, ne more 
pobegniti. Nihče je ne zadržuje – razen lastne navezanosti na slaščico. Vse, kar bi morala storiti, je 
pustiti vabo in pobegniti, vendar jo močna želja drži priklenjeno na past in lovci jo zlahka ujamejo. 
Tako se tudi človek s svojimi sebičnimi željami priklene na past dobrega in zla. Na dobro in zlo tega 
sveta se je priklenil sam – če bi le odprl roko in zapustil vso sebično navezanost, bi bil v hipu svoboden 
(Pečenko, 2014: 37–38). 
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Metafora o pasteh za lovljenje opic lepo razloži človekovo navezanost na minljivi pojavni 
svet kot posledico navezanosti na jaz in s tem povezano delovanje želje, ki povzroča različna 
dejanja, misli in besede. Vrsta učinka je odvisna od intenzitete želje. Šibka želja se izrazi v 
obliki misli, močnejša želja se manifestira v obliki besede in zelo močna želja kot dejanje. 
Tako želja vpliva na prihodnost človeka, na »nova rojstva« in novo pogojenost, ki sta 
posledici sebične navezanosti na pojavni svet. Vse to, kot rečeno, povzroča trpljenje in 
neprijetnost, saj svet ni takšen, kot si ga človek želi, ampak se neprestano spreminja in 
posledično ni zadovoljiv (prav tam, str. 35–36). 
To nas pripelje do tretje plemenite resnice, ki je resnica o prenehanju neprijetnosti (dukkha-
nirodha)
10
. Uči nas, da se je želje mogoče osvoboditi, osvoboditev od želje pa vodi v 
prenehanje trpljenja. Pozornost je potrebno usmeriti na tukaj in zdaj ter opustiti navezanost na 
preteklost, sedanjost in prihodnost. S tem se um osvobodi vseh fiksacij in sčasoma se dukkha 
preneha. To je pot, ki nas vodi do razsvetljenja (nibbāna) (Harvey, 2013: 73; Milčinski, 2013: 
286; Pečenko, 2014: 35, 234). 
Nibbāna (skt. nirvāṇa), pomeni osvoboditev od dukkhe in je s tem končni cilj Buddhovega 
nauka (Pečenko, 1990: 104). Predstavlja najvišje stanje človeškega duha, onkraj meja čustev, 
misli ter volje, stanje, ki ga je Buddha označil kot »blaženost« in h kateremu stremi vsak 
predstavnik budistične religije. Smith besedo etimološko razlaga kot izpeljanko iz glagola 
»ugasniti«, oziroma »utrniti se«, nadalje pa to razlago ponazori z ugašanjem ognja: »Ker nima 
več goriva, ogenj ugasne in to je nirvana« (Smith, 1996: 71). Kar pri človeku ugasne, so meje 
končnega jaza in to vodi v stanje, ki je »nedoumljivo, neopisljivo, nepredstavljivo, 
neizrekljivo« (prav tam). Ker je izkustvo nibbāne neizrekljivo, jo Dhammapada ponazarja z 
metaforami, kot so »dežela brez sledov«, »svoboda, ki je prazna, onkraj vseh stvari«, »otok 
zase«, »največja sreča« (Pečenko, 1990: 104): 
Najboljši dar je dar resnice, 
najboljši okus je okus resnice,  
največji užitek je resnica, 
brezželjnost je največja sreča! 
(Dhammapada, str. 71) 
Kljub temu da budistična filozofija za dosego razsvetljenja narekuje ugasnitev želje, je 
odločilnega pomena, da imamo željo po nibbāni. Ta dinamika med željo in razsvetljenjem nas 
                                                          
10
 »In kaj je, učenci, plemenita resnica o prenehanju neprijetnosti? To je popolno prenehanje in ugasnitev vseh 
želja, brezželjnost, nenavezanost, svoboda« (Pečenko, 2014: 204). 
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pripelje do paradoksa želje. V skladu z budizmom ne obstaja hierarhija, ki bi razvrščala želje 
po vrednosti; na primer želja po nibbāni ni boljša od želje po cigareti. Zakaj? Prvič, ker 
budizem narekuje ugasnitev vseh želja, kar pomeni, da se je – če stremimo k temu, da bi ga 
dosegli – treba odreči tudi želji po razsvetljenju, in drugič, ker imamo ljudje različne motive 
za enako željo. Tu David Webster navaja primer želje po zdravilu za lajšanje bolečin, ki se 
kvalitativno razlikuje od želje človeka, ki bi isto zdravilo uporabil v rekreativne namene. 
Razlikuje pa tudi med poželjivo, grabečo, sebično željo in mirno, glavno željo po nečem 
(nibbāni). Glavna želja po razsvetljenju izloči sebične želje, dokler niso pogašene vse želje 
(Webster, 2005: 95, 135). Osvoboditev, dosežena z uničenjem vseh želja, pomeni tudi 
najvišjo stopnjo etične popolnosti v zgodnjem budizmu. Tak človek si v skladu z 
Dhammapado zasluži, da ga štejemo za pravega brāhmaṇa11 (Anālayo, 2009: 23–24): 
 Kdor je zapustil čutne užitke 
 In samoten, brez doma živi, 
Kdor je onkraj čutnega življenja, 
Je zame pravi brāhmaṇa. 
(Dhammapada, str. 82) 
Kakšna pa je pot, ki ugasne vse želje in vodi do razsvetljenja? To je ista pot, ki vodi k 
prenehanju dukkhe in je opredeljena v zadnji od štirih plemenitih resnic (Anālayo, 2009: 24): 
Najboljša pot je osemčlena,  
najboljši izrek je štiričlen,  
najboljše stanje je brezželjnost,  
kdor vidi, je najboljši med ljudmi. 
 
To je edina pot, nobena druga  
ne vodi k čistemu spoznanju – 
pojdite po tej poti  
od nevednosti k svobodi! 
(Dhammapada, str. 56)  
Pečenko jo opiše takole: »Četrta plemenita resnica se imenuje 'resnica o poti, ki vodi k 
prenehanju neprijetnosti' (maggasacca)«12 (Pečenko, 2014: 38). Kot nakazuje zgoraj 
navedena prva kitica dvajsetega poglavja Dhammapade, je plemenita pot sestavljena iz osmih 
členov (aṅga). Ti so: 
                                                          
11
 Pripadnik svečeniškega razreda ali »plemenit« človek, ki je spoznal popolno modrost (Pečenko, 1990: 103). 
12
 »In kaj je, učenci, plemenita resnica o poti, ki vodi k prenehanju neprijetnosti? To je plemenita osemčlena pot 
(ariyo atthangiko maggo), ki sestoji iz naslednjih osmih členov: 1) pravilno razumevanje […], 2) pravilno 
mišljenje […], 3) pravilen govor […], 4) pravilna dejanja […], 5) pravilen način življenja […], 6) pravilna 
vztrajnost […], 7) pravilna pozornost […], 8) pravilna zbranost […]« (Pečenko, 2014: 241). 
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I. pravilno razumevanje oziroma pravilen pogled (sammā diṭṭhi), 
II. pravilno mišljenje (sammā saṅkappa), 
III. pravilen govor (sammā vācā), 
IV. pravilna dejanja (sammā kammanta), 
V. pravilen način življenja (sammā ājīva), 
VI. pravilna vztrajnost (sammā vāyāma), 
VII. pravilno pozornost (sammā sati), 
VIII. pravilna zbranost (sammā samādhi) (prav tam, str. 39).  
Osemčlene plemenite poti ne velja razumeti kot seznam časovno sledečih si členov, ampak 
kot osem vidikov ene in iste poti, ki vodi do resnice. Kljub temu da je pomembnih vseh osem 
členov, Pečenko enega izpostavi: »Osemčlena pot je pot notranjega razvoja (bhāvanā), pot 
pozornega opazovanja vsega, kar je, pot izkustvenega poglabljanja modrosti, ki osvobaja. 
Najpomembnejši člen te poti je pravilna pozornost (sammā sati), brez katere je razvoj vseh 
ostalih členov nemogoč« (Pečenko, 2000: 80–81). Velja poudariti, da je razumevanje brez 
pozornosti le površinsko, ob spremljavi pozornosti pa postane razumevanje globoko in jasno 
(Pečenko, 2014: 83). 
Osem členov poti tvori tri skupine, ki se med seboj dopolnjujejo in istočasno razvijajo. Prva 
dva člena pripadata modrosti (paññā); tretji, četrti in peti člen pripadajo vrlinam (sīla); šesti, 
sedmi in osmi člen pa pripadajo meditaciji (samādhi). Pri osemčleni plemeniti poti je zelo 
pomembna srednja pot, ki naj bi se izogibala skrajni askezi na eni strani ter prepuščanju 
užitkom in bogastvu na drugi strani. Pravilen pogled oziroma pravilno razumevanje je na 
prvem mestu (tu gre za razmejevanje pravilnega od napačnega), saj je osnova za vse nadaljnje 
člene (Harvey, 2013: 82; Pečenko, 2014: 39).  
V tem razdelku so bili predstavljeni temelji budističnega nauka, ki sestavljen iz Buddhovih 
spoznanj, kakor so se ohranila skozi ustno in pisno izročilo (Smrke, 2000: 103). Podrobneje je 
bilo opisano Buddhovo razumevanje štirih plemenitih resnic in srednje poti, ki so, kot pravi 
Smith »aksiomi njegovega sistema, postulati, iz katerih logično izhajajo njegovi nauki« 
(Smith, 1996: 64). Naj jih še enkrat povzamemo: 
»Na tej poti, učenci, učenec v celoti pozna štiri plemenite resnice takole: 
1) To je neprijetnost bivanja (dukkha). 
2) To je izvor neprijetnosti (dukkha-samudaya). 
3) To je prenehanje neprijetnosti (dukkha-nirodha). 
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4) To je pot, ki vodi k prenehanju neprijetnosti (dukkhanirodhagāminī paṭipadā)« (Pečenko, 2014: 
234). 
Ker je osrednji Buddhov nauk osnovan na izkustvu neprijetnosti in opredelitvi načinov 
premoščanja neprijetnosti, je želja, ki je vir neprijetnosti, eden od ključnih budističnih 
pojmov. Besedila theravādskega kánona za željo uporabljajo več različnih izrazov. Vsak izraz 
ima malce drugačen pomen; nekateri na primer vključujejo etično konotacijo, spet drugi ne 
(Webster, 2005: 98). V tem delu se bomo osredotočili na že omenjen izraz taṇhā, ki vsebuje 
element psihološke kompulzivnosti, kar se pri človeku kaže kot rojevanje vselej novih želja. 
Vse te novonastajajoče želje je težko zadovoljiti, kar človeka vodi v različne oblike 
neprijetnosti (Harvey, 2013: 63). 
 
4. Taṇhā  
Izraz taṇhā je dobesedno mogoče prevesti kot sušo ali žejo; v prenesenem pomenu pa 
predstavlja poželenje, željo po nečem, vznemirjenje ali vnemo ob nepotešenem hrepenenju. 
Ekvivalenten izraz v sanskrtu je tṛṣṇā s sorodnim pomenom. Najbolj razširjen primer uporabe 
termina taṇhā je v zgoraj opredeljenih štirih plemenitih resnicah, natančneje v drugi plemeniti 
resnici, ki je resnica o želji kot izvoru neprijetnosti. Webster pravi, da je taṇhā najbolj 
poglaviten izraz za željo v theravādskem budizmu in da je večinoma predstavljen kot 
negativen duševni pojav, ki nas veže na proces saṃsāre (Webster, 2005: 129–130). Kot to 
razloži Pečenko: »Vsaka želja povzroča različne aktivnosti, vedno nova dejanja, besede in 
misli – 'nova in nova rojstva'« (Pečenko, 2014: 35): 
 Mnogokrat sem se rodil, 
 iskal sem ga, a nisem našel  
stvarnika, ki je zgradil to hišo13 – 
boleča sta umiranje in rojstvo! 
 
Stvarnik, zdaj te dobro vidim, 
te hiše več ne boš gradil! 
Zlomljeni so vsi tramovi 
in podporni drog je uničen, 
spoznal svobodo sem nibbāne, 
dosegel konec sem želja! 
(Dhammapada, str. 34) 
                                                          
13
 Graditelj hiše, stvarnik je taṇhā, ki drži posameznika v saṃsāri. 
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Anālayo, ki je raziskoval različne vrste želja v pālijskih diskurzih, opredeljuje taṇho kot vrsto 
žeje, ki zahteva zadovoljitev vseh želja. Svoj vir ima v nezadovoljstvu in se manifestira kot 
občutek pomanjkanja. V tekstih theravādskega pālijskega kánona se priporoča ugasnitev 
taṇhe, saj je ta neposredno povezana z doseganjem razsvetljenja (nibānna) (Anālayo, 2009: 5; 
Webster, 2005: 129–130).  
Taṇhā je obenem posebna vrsta želje in Smith opozarja, da ne smemo vseh želja enačiti z njo: 
»Izenačenje bi namreč pomenilo, da je druga resnica nekoristna, zakaj odpoved željam, vsem 
željam, je toliko kot umreti, smrt pa ne pomeni rešitve problema življenja. Poleg tega bi bilo 
táko enačenje tudi popolnoma napačno, saj je nekatere želje Buda eksplicitno zagovarjal – na 
primer željo po osvoboditvi ali po sreči drugih« (Smith, 1996: 65–66).  
 [Taṇhā je] posebna vrsta želje, je želja po osebni izpolnitvi. […] Taṇhā je sila, ki […] nas trga iz 
svobode in išče izpolnitev v našem egu, ki se cedi kot nezaceljena rana. Taṇhā je sestavljena iz vseh 
'tistih nagnjenj, ki nadaljujejo ali povečujejo ločenost, ločen obstoj subjekta želje; gre za vse oblike 
sebičnosti, katerih bistvo je želja po jazu, četudi za ceno vseh drugih oblik življenja. Ker je življenje 
celovito, vsa ta prizadevanja po ločevanju enega vidika od drugega povzročajo bolečino celoti, ki celo 
nezavedno deluje proti Zakonu. Naša dolžnost do soljudi je, da jih razumemo kot razširitev, kot druge 
vidike nas samih – soljudje se spoprijemajo z isto realnostjo (Humphreys, 1951, citirano po Smith, 
1996: 66). 
Običajno tolmačenje druge plemenite resnice razlikuje med tremi vrstami želja; 
I. želje po čutnih užitkih (kāma-taṇhā),  
II. želje po bivanju (bhava-taṇhā), 
III. želje po prenehanju bivanja (vibhava-taṇhā) (Anālayo, 2009: 11; Pečenko, 2004: 34). 
Prvi sklop želja, kāma-taṇhā, se manifestira preko šestih čutov, od koder dobimo šest načinov 
poželenja (taṇhā-kāyā) z ozirom na čutni predmet. Tvorijo jih rūpa-taṇhā, sadda-taṇhā, 
gandha-taṇhā, rasa-taṇhā, phoṭṭhabba-taṇhā ter dhamma-taṇhā (Anālayo, 2009: 11–12). 
Kāma se tukaj uporablja v smislu objekta želje, ne pa kot oblika same želje (Webster, 2005: 
130). Takšne želje se lahko pojavijo kot negativne ali pozitivne reakcije na različne zaznave, 
ki jih spremljajo prijetni ali neprijetni občutki. Reakcije, razlaga Pečenko, so »različni 
mentalni faktorji, ki spremljajo vsako zaznavo« (Pečenko, 2014: 36). Koristne (kusala) in 
nekoristne (akusala) reakcije vplivajo na zaznavo, jo »obarvajo«, nevtralne (avyākata) pa 
omogočajo prikaz sveta, takšnega, kakršen je (prav tam, str. 34, 36).  
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Drugi sklop želja, bhava-taṇhā, izhaja iz strahu pred minljivostjo in nestalnostjo vseh 
pojavov. Posamezniki s tovrstnimi željami verujejo v posmrtno življenje, kar pa ni v skladu z 
budistično tradicijo, saj velja, da sta večnost in brezčasnost onkraj pojavnega sveta (prav tam, 
str. 35). Želje po bivanju so naravnane k bodisi materialnim bodisi nematerialnim oblikam 
obstoja, kar nas posledično pripelje do rūpa-taṇhe ter arūpa-taṇhe. Saṅgīti-sutta ju navaja 
skupaj z nirodha-taṇho, oziroma »željo po prenehanju«, poleg tega pa omenja še štiri vrste 
želja, ki so tesneje povezane z življenjem meniha ali nune (cattāro thaṇhuppādā)14 (Anālayo, 
2009: 12). 
Tretji sklop želja, vibhava-taṇhā, temelji na ideji, da smrt predstavlja konec ter da v življenju 
ni nič trajnega (Pečenko, 2014: 35). Želje po prenehanju bivanja ne implicirajo zgolj želje po 
samomoru, temveč so usmerjene širše. Anālayo pojasnjuje, da se termin vibhava pogosto 
pojavlja v zgodnjih Buddhovih govorih Sāmaññaphala-sutta15 in Pañcattaya-sutta16, skupaj s 
sinonimoma uccheda, uničenje, in vināsa, opustošenje (Anālayo, 2009: 12–16).  
Poleg želje po uničenju materialnega telesa in s tem uničenju sebstva, ki se identificira z 
materialnim telesom, v tem sklopu izstopajo še želje po doseganju nematerialnih duhovnih 
stanj, brezmejnega prostora, brezmejne zavesti in niča. Orisane so v Brahmajāla-sutti kot 
zadnji štirje od sedmih razlogov (vatthu) za izničenje. V okviru teh je neobstoj zamišljen kot 
končni cilj, do katerega je moč priti le s pomočjo zahtevne meditativne prakse. Ob združenju 
z najvišjimi sferami se meditator trudi doseči duhovno izničenje, saj hrepeni po uničenju 
svoje duhovne pojavnosti, ki je povezana s sebstvom (prav tam, str. 17–19). 
Odločilni skupni dejavnik, ki ga imajo vse te različne vrste želja, je občutek sebstva. Vendar 
budistična filozofija uči, da ne obstaja nikakršno sebstvo, ki bi ga bilo potrebno uničiti, saj so 
vse oblike želja in hrepenenja le manifestacije nevednosti. Buddha je v svojem drugem 
govoru (Anattalakkhaṇa-sutta) predstavil značilnosti nesebstva (anattā) in razčlenil naravo 
pojavnega sveta, katero naj bi vsak spoznal, v kolikor se želi rešiti neprijetnosti bivanja 
(Anālayo, 2009: 17–19, Pečenko, 2000: 81–85). Terminološko gledano »pali beseda attā 
ustreza sanskrtski besedi ātman, ki dobesedno pomeni »sebe« oz. sebstvo […], páli beseda 
anattā pa zavrača attā, tj. ustreza sanskrtski besedi anātman oz. nesebstvo« (Ule, 2000: 8). 
                                                          
14
 Tvorijo jih želje povezane z meniškimi oblačili, hrano, prenočiščem ter oblikami obstoja (Anālayo, 2009: 12). 
15
 Druga razprava v zbirki Dīgha-nikāya, zbirka »dolgih govorov«, del košare Sutta-piṭaka. 
16
 Stodruga razprava v zbirki Majjhima-nikāya, zbirka »srednje dolgih govorov«, del košare Sutta-pitaka. 
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Buddha je učil, da imajo vsi pojavi tri skupne lastnosti: minljivost (anicca), neprijetnost 
(dukkha) kot posledico minljivosti ter nesebstvo (anattā) kot posledico prvih dveh. V 
budizmu je nesebstvo lastnost, ki poudarja popolno povezanost in korelacijo vseh pojavov ob 
hkratnem zanikanju vsake možnosti eksistence sebstva v pojavnem svetu. Vse je samo tok 
pojavov, ki so trenutni in minljivi, brez sebstva in neprijetni. To, kar pojmujemo kot »človek« 
torej nima sebstva, jaza ali duše (Pečenko, 2000: 81, 82, 85). Nauk o nesebstvu torej pomeni, 
da ni nekega stalnega sebstva, da ni ničesar, kar bi vztrajalo kot podlaga izkustvu. Vse so le 
minljivi pojavi, ki se kažejo v izkustvu. Uvid v to resnico vodi v preobrazbo načina bivanja, 
saj je resnico mogoče doseči le z etičnim življenjem. Zato ima nauk o nesebstvu tudi etično 
dimenzijo in ne zgolj ontološke razsežnosti, ki bi temeljila na uvidu v metafizično strukturo 
sveta.  
 
4.1. Slikovna metaforika taṇhe v Dhammapadi 
Dhammapada je eno najbolj znanih ter cenjenih besedil theravādskega budizma. Zajema vsa 
osnovna načela Buddhovega nauka in se vsebinsko deli na tri skupine; prva skupina so 
budistični izreki s pridihom Buddhovega moralnoetičnega nauka; druga skupina so izreki, ki 
so tipični tudi za ostale neortodoksne sisteme (na primer jainizem) in tretja skupina so izreki, 
ki jih najdemo v številnih drugih delih indijske književnosti. Pečenko pravi, da je 
Dhammapada najverjetneje začela nastajati že v času življenja Buddhe, svojo končno obliko 
pa naj bi dobila tristo let po njegovi smrti (Pečenko, 1990: 117). 
Naslov »Dhammapada« je sestavljen iz dveh izrazov, ki imata več pomenov. Pālijska beseda 
dhamma se nanaša na Buddhov nauk in večno resnico, tako da jo lahko prevajamo kot »red, 
zakon, resnica, pravičnost« itd. Pečenko se je odločil za izraz »modrost«, saj »Buddhov nauk 
je 'modrost', ki govori o 'pojavnem' svetu, razlaga 'zakone' saṁsāre in kaže pot 'pravičnosti'« 
(Pečenko, 1990: 117). Besedo pada pa lahko prevajamo kot »sled, korak, pot« ali pa kot 
»beseda, stavek, stih, vrstica (teksta)«. Za prevod naslova tega besedila so uporabljene 
različne kombinacije teh in sorodnih besed. V našem, slovenskem primeru se je Pečenko 
odločil besedno zvezo prevajati kot »besede modrosti«, saj gre za besede, ki naj bi jih ob 
različnih priložnostih izrekel Buddha (prav tam). 
Buddhova učenja v Dhammapadi se osredotočajo na želje, poželenja in hrepenenja, ki so 
poglaviten vzrok saṃsārične ujetosti, ta pa je kot osrednji dejavnik odgovorna za nastanek 
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dukkhe, kot je bilo že poudarjeno v prejšnjih poglavjih. Zaradi svoje prelomne vloge ima 
taṇhā ključno mesto v številnih odlomkih in kontekstih znotraj budističnega diskurza, poleg 
tega sestavlja tudi temo celotnega poglavja v Dhammapadi. Različni vidiki taṇhe so izraženi 
v raznih slikovitih upodobitvah in primerjavah, kar bomo videli v nadaljevanju (Anālayo, 
2009: 5).  
Prva skupina podob, ki jo bomo obravnavali, se se navezuje na tematiko rasti v naravi. Te 
podobe nas opozarjajo na nevarnost strasti in želja, ki s sledenjem svojemu naravnemu toku 
postajajo vedno močnejše (prav tam, str. 8). Kot primer so navedene prva, peta in sedma 
kitica v 24. poglavju Dhammapade, ki ima naslov »Želje«: 
1. Želje lahkomiselnega človeka 
rastejo kot ovijalke – 
kot opica, ki v gozdu išče sadeže, 
skače tak človek iz življenja v življenje. 
 
5. Če so korenine močne in zdrave, 
bo posekano drevo ponovno zraslo –  
dokler ne uničiš vseh želja, 
se bo stalno vračalo trpljenje. 
 
7. Povsod tečejo tokovi, 
povsod brstijo ovijalke – 
ko vidiš nove popke in poganjke, 
z modrostjo jim posekaj korenine. 
(Dhammapada, 24. poglavje, str. 68–96) 
V peti kitici je želja primerjana z drevesom, ki ponovno zraste tudi po tem, ko je posekano. 
Dokler bodo korenine ostale nedotaknjene, se bo želja vračala in ponovno zrasla, s seboj pa 
bo prinašala neprijetnosti, kot so ponovna rojstva, staranje in umiranje. Zato je potrebno 
odstraniti željo z njeno korenino vred. Želje so velikokrat prikazane tudi kot ovijalke, ki jih je 
potrebno porezati, če želimo doseči osvoboditev. V sedmi kitici tokovi in ovijalke ponazarjajo 
trdne in zakoreninjene želje, medtem ko novi popki in poganjki simbolizirajo nove in mlade 
želje, pogojene od starejših (Anālayo, 2009: 8; Pečenko, 1990: 101). Primer prikaza želje kot 
rasti v naravi je tudi 11. kitica 20. poglavja »Pot«: 
11. Posekajte gozd strasti, ne pa dreves, 
saj v takem gozdu je nevarnost! 
Posekajte vse strasti in želje, 
zapustite gozd strasti! 
(Dhammapada, 20. poglavje, str. 57) 
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Ta kitica je še posebej zanimiva, saj vsebuje besedno igro. Pečenko opozarja, da se v pāliju 
beseda vana prevaja kot »gozd« in tudi kot »strasti«. Posledično bi lahko v prvi vrstici besedo 
gozd izpustili in prevedli: Posekajte strasti, ne pa dreves. Buddha je s tem izrekom pojasnil 
svojim učencem, da nevarnost tiči v gozdu strasti, ki ga vsak posameznik nosi sam v sebi 
(prav tam, str. 99). 
 
Če se vrnemo nazaj k prvi kitici 24. poglavja, vidimo, kako se želje pri brezskrbnih ljudeh 
vztrajno množijo, »rastejo kot ovijalke«, kar je primerjano z opico, ki išče hrano po gozdu. Ta 
verz pojasnjuje, da se bitja gibljejo od enega življenja do drugega in da so ujeti v proces 
saṃsāre kot opica, ki skače z drevesa na drevo. Ta komparacija nakazuje idejo o 
neskončnosti, ki se pojavlja še v drugi skupini podob, kjer je želja prikazana kot tok. Tiste,  ki 
so pod vplivom reke želja, tok odnese (Anālayo, 2009: 8). Primero s tokom je moč najti v 17. 
kitici 18. poglavja »Napake« in šesti kitici 24. poglavja »Želje«: 
17. Strasti so največji ogenj 
jeza je najmočnejša spona, 
nevednost je največja mreža, 
največji tok je tok želja.  
(Dhammapada, 18. poglavje, str. 51) 
 
6. Šestintrideset močnih tokov, 
ki so polni prijetnih užitkov, 
odnaša zaslepljenega človeka  
na valovih želja in strasti. 
(Dhammapada, 24. poglavje, str. 68) 
Zakaj je največji tok tok želja? Ker ne obstaja reka, ki bi se lahko primerjala z delovanjem 
želje. Povedano drugače: reka se lahko napolni, ima torej mejo rasti, tok želja pa je nima in 
posledično samo raste. Zato je potrebno želje odrezati, tako kot se izsuši reko z močnim 
tokom (Anālayo, 2009: 8).  
Pri šesti kitici poglavja »Želje« se šestintrideset omenjenih tokov nanaša na šestintrideset vrst 
želja, ki jih je Buddha razporedil na želje po čutnih užitkih (kāma-taṇhā), želje po bivanju 
(bhava-taṇhā) ter želje po prenehanju bivanja (vibhava-taṇhā). Dalje, če te želje razcepimo na 
šest čutov (to so sluh, vid, voh, okus, mišljenje, tip) in na šest ustreznih objektov čutne 
zaznave (to so glasovi, oblike, vonji, okusi, misli in vse, kar lahko otipamo), pridemo do 
šestintrideset vrst želja (Pečenko, 1990: 100–101). 
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Tretja skupina podob se poigrava z dinamiko mreže, kjer je taṇhā predstavljena kot past, ki 
človeka vodi v mrežo navezanosti: 
 2. Navezanost ga več ne omreži 
 In želje ga ne vodijo – 
 To je buddha, ki je onkraj vseh poti, 
Kako ga boste zapeljali?  
(Dhammapada, 14. poglavje, str. 39) 
V zgornji kitici, ki je del 14. poglavja z naslovom »Buddha«, najdemo slikovit prikaz 
kontrasta med naravo taṇhe, ki povzroča razne oblike navezanosti in posledično ujetosti, ter 
buddho
17
, ki mu nobena stvar ali dogodek ne povzroča več želja. Pojmovanje želje kot forme 
navezanosti, ki je podlaga za metaforiko mreže, se pojavlja tudi v drugih primerah, na primer 
v primerjavi želje z vezmi in okovi (Anālayo, 2009: 7, Pečenko, 1990: 95): 
 10. Ljudje, ki so polni želja, 
 tekajo kot preplašeni zajci – 
 zvezani so z vezmi in okovi, 
 dolgo bodo še trpeli. 
 
 16. Zmeden človek, ki je poln strasti 
 in išče le prijetnosti, 
 si neprestano množi želje 
 in z njimi veča si vezi. 
 (Dhammapada, 24. poglavje, str. 69–70) 
V šestnajsti kitici prepoznamo zgoraj omenjeno željo po čutnih užitkih in strasteh (kāma-
taṇhā), ki človeka vežejo na neprijetnost.  
Dhammapada je bogata z negativnimi primeri taṇhe. Nakazuje, da je želja inherentno 
negativna in da stalno hrepenimo po stvareh, ki jih tisti trenutek ni. Pri tem se poraja 
vprašanje, ali lahko uporabimo taṇho tako, da taṇho premagamo. Tukaj nas najbolj zanima 
nirodha-taṇhā (želja po prenehanju), ki smo jo omenili pri drugem sklopu želja, tj. pri željah 
po bivanju (bhava-taṇhā). Nirodha kot prenehanje oziroma ustavitev je tesno povezana s 
prenehanjem dukkhe, o katerem govori tretja plemenita resnica. V tem kontekstu se pojavlja v 
pozitivni luči, kot nekaj, kar vodi korak bližje nibbāni. Vendar Webster sledeč knjigi Craving 
and Salvation Bruce-a Matthews-a opozarja na polemično naravo nirodha-taṇhe. Pravi 
namreč, da je nirodha-taṇha lahko mišljena tudi kot želja po končanju življenja, kar jo 
                                                          
17
 V kolikor je beseda pisana z malo začetnico, se nanaša na osebo, ki je dosegla razsvetljenje in postala 




približa željam po prenehanju bivanja (vibhava-taṇhā). Čeprav obstaja več interpretacij 
pomena nirodha-taṇhe, Matthews izpostavlja pogled, ki podčrtuje prenehanje vsega 
negativnega: »Drugi spet pravijo, da se [nirodha-taṇhā] nanaša na bolj plemenito, četudi 
paradoksno željo po nirvāṇi« (Matthews, 1983, citirano po Webster, 2005: 134). Na tem 
mestu se tako ponovno stakneta dinamika želje in nibbāne, kar je bilo že nekoliko 
tematizirano v predhodnih poglavjih. Izpostaviti velja, da prenehanje vsega negativnega med 
drugim vključuje tudi željo – vznika namreč iz želje po brezželjnosti. Tu ima taṇhā pozitiven 
in koristen (kusala) pomen. Lahko je torej začetna spodbuda za premikanje v pravo smer – 
namesto stran od nibbāne, gremo spodbujeni s tovrstno željo proti njej (Webster, 2005: 131–
135).  
Svoboda, ki sledi popolni ugasnitvi želje, v skladu s theravādskim budizmom prinaša vrhovno 
srečo. Od tod sledi, da se je smiselno odreči manjši sreči, ki jo prinašajo čutni užitki, če lahko 
s tem pridemo do večje sreče (Anālayo, 2009: 24): 
 1. Če lahko zamenjaš 
 majhne užitke za veliko srečo, 
bodi moder – pusti užitke  
in spoznaj veliko srečo! 
(Dhammapada, 21. poglavje, str. 59) 
Pravi učenec Buddhe zatorej ne uživa niti v nebeških užitkih, temveč le v svobodi, ki jo 
prinaša ugasnitev taṇhe (Anālayo, 2009: 24): 
 9. Modreca ne veselijo  
niti nebeški užitki – 
buddhov učenec najde srečo  
le v svobodi, brez želja. 





V pričujočem diplomskem delu smo raziskovali, kako se pojem želje (taṇha) pojavlja v 
Dhammapadi, besedilu iz zbirke Khuddaka-nikaya iz Sutta-piṭake, ki je del budističnega 
pālijskega kánona. Prvi del diplomske naloge smo namenili obravnavi zgodovinskega 
konteksta in orisu budizma kot filozofsko-religijske tradicije, katere začetki so povezani z 
njenim utemeljiteljem Siddhārtho Gautamo, kasneje Buddho. Za kontekstualno umestitev smo 
se nadalje pomudili pri budističnem nauku, ki poudarja nestalnost in minljivost pojavnega 
sveta. Vse, kar obstaja, je v skladu z budizmom le izkustvo posameznika. To je običajno 
zaznamovano s človekovim jazom, ki se navezuje na vselej vznikajoče in minevajoče 
izkustvene pojave. Posameznikova nevednost o pravi naravi tega izkustva prispeva k vzniku 
želje (taṇhā), ki jo budizem prepoznava kot vzrok trpljenja in neprijetnosti. V nadaljevanju 
smo spoznali štiri plemenite resnice, ki razlagajo trpečo naravo sveta, in plemenito osemčleno 
pot, ki vodi do osvoboditve. Tekom razlage plemenitih resnic, katerih rdeča nit je želja, smo 
se seznanili z osrednjimi budističnimi pojmi, kot je saṃsāra, krogotok vnovičnih rojstev, ki je 
tesno povezana z vzročno-posledičnem zakonom kamme. Obenem smo podrobneje opredelili 
pojme neprijetnosti (dukkha), razsvetljenja (nibbāna), minljivosti (anicca) ter nesebstva 
(anattā). Sledil je osrednji del naloge, ki je pretresel pojem taṇhe in prikazal njeno vlogo v 
izbranem besedilu. Prikazano je bilo, da je taṇhā središčen izraz za željo v theravādskem 
budizmu in da se v okviru te tradicije pojavlja v treh oblikah, in sicer kot želja po užitkih 
(kāma-taṇhā), želja po večnem bivanju (bhava-taṇhā) ali želja po nebivanju (vibhava-taṇhā). 
Obenem je bilo izpostavljeno, da je željo mogoče pogasiti s pomočjo osmih vidikov ene in 
iste poti, ki vodi do prenehanja trpljenja. V Dhammapadi je taṇhā prikazana z raznimi 
slikovnimi podobami in komparacijami. Primerjana je z rastjo v naravi, s tokom vode, z 
mrežo navezanosti ter vezmi in okovi. Zvečine je prikazana kot nekaj negativnega, tj. kot 
nekaj, kar vzdržuje navezanost in prinaša neprijetnost. Pri tem pa smo poudarili, da obstaja 
tudi želja po brezželjnosti, ki ima pozitivno konotacijo. Slednjo lahko tolmačimo kot 
spodbudo za napotitev v pravo smer, tj. proti osvoboditvi. Ne glede na razlike med 
budističnimi šolami je taṇhā eden izmed temeljnih konceptov v budizmu, ki ga je v kontekstu 
te tradicije treba razumeti predvsem iz dveh razlogov. Prvi je ta, da se s taṇho kot duševnim 
pojavom v svojem življenju srečuje sleherni posameznik, drugi pa ta, da je taṇhā gonilna sila 
saṃsāričnega vesolja, ki drži bitja v ujetosti dukkhe. Z uvidom v pomen taṇhe lahko v skladu 
z budizmom posameznik pozitivno vpliva na svoje življenje, saj jasno razume vzroke in 
posledice želja.   
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